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Im Januar 1987 beschloR der Okumenische Rat der Kirchen (ORK) eine
Dekade der ,Solidaritit der Kirchen mit den Frauen®. In einem programina-
tischen Beitrag hat die afrikanische Theologin Mercy Amba Oduyoye darauf
aufmerksam gemacht, daR Frauen in den sogenannten Unabhingigen Afrika-
nischen Kirchen fiithrende Positionen einnehmen, ja sogar selbst Unabhingige
Kirchen gegriindet haben. Die Rollen, die Frauen in diesen Kirchen spielen,
haben nach Oduyoye iiber den afrikanischen Kontext hinausreichenden Mo-
dellcharakter - eine Tatsache, auf die es die westlichen Kirchen hinzuweisen
gelte (Oduyoye 1988: 268). Diese Feststellung ist nicht neu: Bereits zehn Jahre
zuvor hatte der nigerianische Historiker Ayandele in einem kurzen Beitrag
tiber die Aladura-Kirchen betont, daR die herausragende Stellung von Frauen
als Fiihrungspersonlichkeiten in Aladura-Kirchen fiir die anderen Kirchen eine
Herausforderung darstelle (Ayandele 1978: 389).

Diese Beobachtung verweist auf einen Fragenkomplex, dem ich im folgen-
den nachgehen will: Kénnen Frauengestalten in den Unabhiingigen Afrikani-
schen Kirchen den Frauen in den ,mainstream churches® Afrikas bei der Su-
che nach einem neuen Rollenverstindnis als Vorbilder dienen?

Nun ist die Frage nach der Rolle der Frau niemals allein eine ,F rauenfrage,
sondern sie ist im Grunde die Frage nach der Beziehung der Geschlechter
zueinander. Es gentigt also nicht, neue Modelle von Frauenrollen aufzuspiiren,
vielmehr gilt es, die Geschichte Unabhingiger Afrikanischer Kirchen darauf-
hin zu untersuchen, ob Geschlechterkonzeptionen existieren, die Frauen er-
moglichen, ihre Rollen so zu definieren, daR sie ihre Gaben und Fahigkeiten
frei entfalten kénnen. Dieser Gedanke weist iiber den vorliegenden Beitrag
hinaus. Denn die Frage nach dem Wandel der Geschlechterbeziehungen unter
dem Einfluf verschiedener christlicher Traditionen schlieft jene viel umfassen-
dere nach der verindernden Kraft des Christentums im afrikanischen Kontext
mit ein - und die Antworten hierauf fallen im Hinblick auf die Stellung von
Frauen bekanntlich sehr unterschiedlich aus: Wihrend die meisten Missionen
- wie auch viele Kirchen in Afrika - den Anspruch erheben, die Situation von
Frauen entscheidend verbessert zu haben, wird dies in einigen jiingeren Beitri-
gen zum Thema bestritten. So bemerkt Constance Parvey: ,... im Hinblick
auf Frauen miindete die Arbeit christlicher Missionen entweder in der Einfith-
rung oder in der Verstirkung der Unterdriickung von Frauen® (Parvey 1983:
108). Oduyoye geht einen Schritt weiter und konstatiert eine gezielte Unter-
driickung jener Elemente afrikanischer Tradition, die den Frauen Macht und
Einfluf zuerkannten (Oduyoye 1988: 265). Doch sowohl diese Vorwiirfe als
die These der Frauenbefreiung durch christliche Missionseinfliisse miissen erst
noch in griindlichen Einzelfallstudien belegt werden, wenn ihnen mehr als nur
Bekenntnischarakter zukommen soll.

Der vorliegende Beitrag verfolgt bescheidenere Ziele, er will im Rahmen
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einer Literaturstudie den beiden bereits oben kurz angerissenen Fragen nach-
gehen. Erstens: Wurden die Geschlechterrollen und Geschlechterkonzeptionen
in den Unabhingigen Afrikanischen Kirchen auf solche Weise neu definiert,
daR sie Frauen neue Freirdume zu einer verinderten Rollendefinition eréffne-
ten? Zweitens: Finden wir in der Geschichte dieser Kirchen Frauengestalten,
die Frauen in den afrikanischen ,mainstream churches® auf der Suche nach
einem neuen Rollenverstindnis als Vorbild dienen kénnen? Dies geschieht am
Beispiel zweier nigerianischer Unabhingiger Kirchen, die in der Literatur sehr
gut belegt sind, der Cherubim-und-Seraphim-Kirchen und der ,Church of the
Lord/Aladura®.

Zur Geschichte der Cherubim-und-Seraphim-Bewegung

Die Cherubim-und-Seraphim-Kirchen kann man - ebenso wie die Church of the
Lord/Aladura - mit Turner zu den sogenannten Aladura-Kirchen (Aladura ist
das Yoruba-Wort fiir ,Gebet“) zihlen, die in den zwanziger und dreifiger Jah-
ren dieses Jahrhunderts im Siiddwesten Nigerias v. a. unter den Yoruba entstan-
den sind (Turner 1967/1: 8ff; s. a. Clarke 1986: 167ff). Die Cherubim-und-
Seraphim-Bewegung entspringt der Initiative zweier auferordentlicher Persén-
lichkeiten, die 1925 in Lagos aufeinandertrafen: Moses Orimolade Tunolase
und Christianah Abiodun Akinsowon. Als Moses Orimolade 1925 nach Lagos
kam, war er 45 Jahre alt: ein renommierter Wanderprediger, der der anglika-
nischen Tradition der Church Missionary Society entstammte, sich aber keinen
denominationellen Grenzen verpflichtet fihlte. Er predigte auf Evangelisa-
tionsversammlungen, hielt o6ffentliche Diskussionen mit muslimischen Fiih-
rungspersonlichkeiten ab und empfing Kranke, um fiir sie zu beten. Er selbst
lebte in bescheidenen Verhiltnissen und lehnte jede Bezahlung fiir seine
Dienste ab. Zentrale Themen seiner Predigten waren der Glaube an die heilen-
de Kraft des Gebetes und die Verdammung jeglicher Form traditioneller Yo-
ruba-Religion (Omojayowo 1982: 233; Peel 1968: 59f). 1925 wurde nun Moses
Orimolade zu einem jungen Midchen gerufen, Christianah Abiodun Akinso-
won. 1907 geboren, war sie in stidtischem Milieu aufgewachsen und hatte
sechs Jahre die anglikanische Schule besucht. Nach ihrer Konfirmation in einer
anglikanischen Gemeinde in Lagos am 24. Mai 1925 hatte sie Visionen emp-
fangen: Eine weil gekleidete Gestalt, die sie als Engel identifizierte, suchte sie
immer wieder heim. SchlieBlich fiel sie in eine mehrere Tage anhaltende Tran-
ce, aus der erst Orimolade, von den Eltern zu Hilfe gerufen, sie wieder erweck-
te (ebd. 5ff, 39ff; Peel 1968: 71). Wihrend dieser Trance, so ihr Bericht, war
sie auf einer Jenseitsreise zahlreichen Engeln begegnet, die sie einer spirituel-
len Prifung unterzogen. Nachdem sie diese mit der Hilfe ihres ,Begleitengels*
bestanden hatte, besuchte sie noch die Holle, den Ort der Gliubigen und an-
dere Orte mehr und lernte Gebete mit besonderer Heilwirkung, bevor sie
wohlbehalten in irdische Gefilde zuriick entlassen wurde.
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Die Kunde von diesen auBerordentlichen Erlebnissen des jungen Midchens
zog viele Neugierige an, die Orimolade bald im regelmiRigen Gebet um sich
und um Abiodun scharte. Nach der Schilderung von Augenzeugen war dies fur
alle Beteiligten eine Zeit intensiver spiritueller Erfahrungen: Sie lernten eine
Dimension religiésen Lebens kennen, die die meisten in ihren Missionskirchen
vermifiten. So begann jene Bewegung, aus der spiter die Cherubim-und-Sera-
phim-Kirchen entstehen sollten. Es war jedoch nicht die Absicht der Griinder,
eine Unabhingige Kirche zu schaffen, sie wollten vielmehr das spirituelle Le-
ben der Christen innerhalb der groBen Missionskirchen férdern. Deren Feind-
seligkeit und Miftrauen gegeniiber den enormen Evangelisationserfolgen der
neuen Gruppierung fithrte letztlich zur Abspaltung von Cherubim-und-Sera-
phim-Gruppen als Unabhingige Kirchen (ebd. 10, 18f, 58, 60f; s. a. unten).
Orimolades Wunderheilungen und Abioduns spirituelle Erfahrung bildeten
Zentrum und Grundlage des Gebetskreises und der spiteren Unabhingigen
Kirche (ebd. 9f).

Abiodun unternahm in den folgenden Jahren mehrere Evangelisationskam-
pagnen, die so erfolgreich waren, daf schon 1927 im gesamten Yorubaland
neugegriindete Gruppen der ,Cherubim and Seraphim Society“ genannten Be-
wegung zu finden waren (ebd. 51-60; Peel 1968: 77-81). Jedoch blieb die
anfangs so fruchtbare Zusammenarbeit des ungleichen Griinderpaares nicht
ungestort: Orimolade nahm fiir sich die Vaterrolle in Anspruch, Abiodun je-
doch war nicht bereit, die Rolle der gehorsamen Tochter zu spielen. Die Span-
nungen zwischen den beiden wurden immer stirker, bis Orimolade schlieRlich
Abiodun aufforderte, die Gesellschaft zusammen mit ihren Anhingern zu ver-
lassen (Omojayowo 1982: 61, 65-70; Peel 1968: 76).! Dies fithrte 1929 zur
ersten Spaltung innerhalb der Gesellschaft, der in den kommenden Jahrzehn-
ten eine Vielzahl weiterer Spaltungen folgen sollte: Orimolades Sektion hief
nun ,Eternal Sacred Order of the Cherubim and Seraphim®, Abioduns Sektion
trug den Namen ,,Cherubim and Seraphim Society“ (ebd. 70). Eine Zeitungs-
notiz aus dem Jahre 1985 macht deutlich, daR der Streit um den Fuhrungsan-
spruch zwischen den beiden Griindern der Bewegung noch immer nicht beige-
legt ist (Sunday Standard, 21. April 1985).

Frauen in der Cherubim-und-Seraphim-Bewegung

Die heilende Kraft des Gebetes nimmt einen prominenten Platz im kirchli-
chen Leben von Cherubim-und-Seraphim-Christen? ein. Es ist im afrikanischen
Kontext nichts Aullerordentliches, daR Medizin und Religion als komplemen-

1 Uber die Vorginge, die zu dieser Spaltung fithrten, sieche Genaueres in Omojayowo
1982: 60-75. Peels Darstellung ist in diesem Punkt véllig unbefriedigend (Peel 1968:
76).

? Die Anschauungen iiber die Ursachen von Krankheiten sind weitgehend deckungs-
gleich mit jenen, die in der traditionellen Yoruba-Religion tiblich sind und waren. Be-
stimmte traditionelle Behandlungsmethoden werden jedoch streng abgelehnt, wie etwa
die Verwendung von Amuletten (Genaueres siche Omojayowo 1982: 170f). Die Ver-
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tir oder als sehr eng miteinander verkniipft gedacht werden; dies gilt in glei-
chem MaRe fiir die sogenannten Afrikanischen Traditionellen Religionen wie
auch fiir viele christliche Kirchen (Onwu 1990 passim).? Cherubim-und- Sera-
phim-Christen widmen allerdings jenen Bereichen, die - wie Schwangerschaft,
Geburt, Kinderlosigkeit und Gesundheit von Kindern - fiir Frauen von ganz
essentieller Bedeutung sind, ihre besondere Aufmerksamkeit (Omojayowo
1982: 174ff; Callaway 1980: 322, 324, 326ff). Schwangere Frauen stehen da-
bei im Mittelpunkt: Sie besuchen besondere, speziell fur sie veranstaltete Ge-
betsstunden, ihr spirituelles, korperliches und seelisches Wohlbefinden (diese
Einteilung entspricht natiirlich lediglich westlichen Kategorien; die Tatsache,
daR hier sehr umfassend Vor- und Fiirsorge geleistet wird, beruht ja darauf,
daB eine solche Zergliederung eben nicht besteht) wird sorgfaltig begleitet,
und viele bringen schlieflich ihre Kinder in kircheneigenen Riumen zur Welt.
So ist es auch nicht weiter verwunderlich, daf die Mehrheit der Cherubim-
und-Seraphim-Mitglieder Frauen sind. Kirchenilteste sind hiufig erfahrene
Geburtshelfer; dies entspricht der Yoruba-Tradition, die méannliche religicse
Spezialisten als Geburtshelfer kennt (Omojayowo 1982: 176; s. a. Turner
1968/1I: 153). Doch sorgen auch Frauen fiir das Wohl von Schwangeren und
Gebirenden (Callaway 1980: 327ff).

Der weiblichen Reproduktionsfihigkeit wird hier also ganz besondere Auf-
merksamkeit geschenkt. Ein anderer Aspekt desselben Themenkomplexes ist
fur die Rollendefinition von Frauen in dieser Unabhingigen Afrikanischen Kir-
che von grofer Bedeutung: die Vorstellungen von Reinheit und Unreinheit im
Zusammenhang mit Menstruation, Geburt und Geschlechtsverkehr. Wihrend
ihrer Menstruation ist Frauen das Betreten der Gotteshiuser verboten. Dassel-
be gilt fiir Frauen nach der Entbindung; nach der Geburt eines Jungen diirfen
sie den Tempel 40 Tage lang nicht betreten, nach der Geburt eines Madchens
gilt das Verbot fir 80 Tage (!) (Omoyajowo 1982: 106, 161). Auerdem sind
Minner und Frauen, die sich nach dem Geschlechtsverkehr nicht gereinigt
haben, vom Tempel ausgeschlossen.

Man sollte nun nicht in das gingige Stereotyp verfallen, Geschlechtertren-
nung per se als Diskriminierung zu interpretieren. Denn Cherubim-und-Sera-
phim-Christen begriinden mit ihren Vorstellungen von Reinheit und Unrein-
heit im Zusammenhang mit Sexualitit nicht grundsitzlich die ,,Kultunfé'.hig—
keit“ der Frau. Prinzipiell wird Frauen weder der Besitz spiritueller Fahigkeiten
abgesprochen, noch werden sie von geistlichen Fithrungspositionen in der Kir-

wendung von Heilkrdutern und modernen Medikamenten, ebenso wie die Konsultation
von Arzten, sind jedoch erlaubt (ebd. und 177f; s. a. Callaway 1980: 323). Die Heilkraft
von Medikamenten, Heilkriautern und medizinischem Personal wird ebenfalls der heilen-
den Kraft Gottes zugeschrieben (Omoyajowo 1982: 177f). Zusammen mit Gebeten wer-
den geweihtes Wasser und Ol verwendet.

% Wie Onwus Ausfiihrungen deutlich machen, beschriinkt sich dies durchaus nicht nur
auf die Unabhingigen Afrikanischen Kirchen, sondern reicht bis in die ,mainstream
churches® hinein, wie etwa die charismatischen Gruppen innerhalb der katholischen Kir-
che zeigen. Onwus Beitrag selbst ist ein Plidoyer dafiir, daB diese Verkniipfung von
Heilung und Heil ernstgenommen wird (s. Onwu 1990 passim).
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che ausgeschlossen (ebd. 90, Graphik; 200f). Dieser ,theoretischen® Gleichbe-
rechtigung stehen allerdings die eben angesprochenen Reinheitsvorschriften
in gewisser Weise entgegen, da sie die Verfiigbarkeit von Frauen fiir spirituelle
Aufgaben zumindest vor der Menopause zeitlich erheblich begrenzen. Diese
Einschrinkungen und ihre Begriindung sollten wir im Hinblick auf die ein-
gangs gestellten Fragen im Auge behalten.

Eine Frau, Abiodun, war Mitbegrinderin der Bewegung, und Frauen gehor-
ten zu den ersten, die Orimolade nachfolgten. Als er 1925 siebzig Jiinger er-
nannte, gehérten dazu 25 Frauen (Omojayowo 1982: 12, 189). Allerdings wa-
ren in den ersten Fithrungsgremien wie der ,Praying Band“ und den ,Patri-
archs“ - erstere hatten neben Orimolade die spirituelle Fithrung, letztgenannte
eher die Fithrung in administrativen Angelegenheiten - keine Frauen zu fin-
den (ebd. 12-15, 189). Orimolade fithrte 1931 in seiner Sektion das Amt der
Apostel ein; damals berief er auch drei Frauen mit den Titeln ,Mutter Se-
raph®, ,Mutter Cherub“ und ,Kapitan“. Dies waren die héchsten Fithrungspo-
sitionen von Frauen innerhalb des ,Eternal Sacred Order of the Cherubim and
Seraphim®; sie sollten die Interessen der Frauen gegeniiber den ausschlieBlich
mit Minnern besetzten Gremien vertreten (ebd. 192-193). Als die verschiede-
nen Cherubim-und-Seraphim-Sektionen im Laufe der dreifiger Jahre ihren
Mutterkirchen endgiiltig den Riicken kehrten und selbstandige Kirchen griin-
deten, entstand langsam eine Hierarchie von Amtern und Funktionen, die
heute etwa so aussieht:

Fir Méanner: Fiir Frauen:

Baba Aladura

Apostel Mutter Cherub, Mutter Seraph
Propheten Prophetinnen, Mutter in Israel
Evangelisten

Pastoren

Rabbis

Fithrer Weibliche Fiihrerinnen
Aladura Weibliche Aladura (ebd. 194)

Die Aufgaben der ,Mutter Cherub® und ,Mutter Seraph® wurden soeben
erwihnt; die ,Prophetinnen” sind, wie die ,Propheten®, die fithrenden Perso-
nen in den einzelnen Kirchengemeinden - sie leiten die Gemeinden gemaf
ihrer Visionen und Triume, haben allerdings zumeist keine Verwaltungsaufga-
ben und sind auch nicht zustindig fiir die Finanzen der Gemeinden (ebd.
195). ,Fithrerinnen“ widmen sich vor allem der Anleitung von Frauen, es ge-
hért zu ihren Verpflichtungen, Giste der Gemeinden zu versorgen, die kirchli-
chen Feste zu organisieren und darauf zu achten, daR die Frauen die Regeln
der Kirche einhalten (ebd. 196); die weiblichen ,Aladura® beten fiir alle Mit-
glieder der Gesellschaft, fasten haufig und befinden sich in einer Art ,Gebets-
ausbildung®, wobei sie von den Kircheniltesten angeleitet werden.
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Zusammenfassend kann man vorliufig festhalten: Frauen haben die Mog-
lichkeit, geistliche Amter zu iibernehmen und selbst Gemeinden zu leiten. Sie
kénnen auch in hochrangige Positionen aufriicken, allerdings stets nur als
sFrauenvertreterinnen und nie als Fithrungspersonen ganzer Kirchen. Sie be-
kleiden wie ihre minnlichen Kollegen geistliche Amter, sind in deren Aus-
tibung jedoch durch strenge Reinheitsgebote eingeschrinkt.

Alter und Status: Determinanten von Frauenrollen

Wenden wir uns nun zwei weiblichen Fithrungspersénlichkeiten zu, die in
der Geschichte der Bewegung eine besondere Rolle gespielt haben: Captain
Mrs. Christianah Abiodun Emanuel, geborene Akinsowon aus Lagos, und Ma-
dam Christianah Olatunrile aus Ondo. Die Auseinandersetzungen zwischen
Abiodun einerseits und Orimolade und der ,Praying Band® andererseits waren
eine Mischung aus Generationskonflikt, Geschlechterrollenkonflikt und Macht-
kampf. Dabei spielte es eine gewichtige Rolle, daR Abiodun die erfolgreichste
und beliebteste Evangelistin der Bewegung war und damit den Neid vieler
alterer, gesellschaftlich einflureicher Ménner auf sich zog (vgl. Omoyajowo
1982: 61, 68). Dies hatte u. a. zu einer von MiBtrauen geprigten Atmosphire
gefuhrt, die der Spaltung den Boden bereitete. Abioduns Anspruch auf die
Rolle der Griinderin und damit Fiithrerin der Bewegung nach Orimolades Tod
war jedoch nicht nur aufgrund ihres Geschlechtes, sondern auch aufgrund ih-
res Lebensalters nicht zu realisieren. Denn wihrend die Yoruba-Gesellschaft
Frauen zwar erheblichen EinfluR, ja selbst die Ausiibung von Fithrungspositio-
nen im Sffentlichen Leben zubilligte, war sie sehr ausgeprigt nach Alter stra-
tifiziert. Der soziale Status einer Person war sehr stark vom Lebensalter abhin-
gig, und so ist es nicht verwunderlich, da Abiodun ihre Fithrungsanspriiche
nicht durchsetzen konnte (s. a. Peel 1968: 26; Callaway 1980: 830). Sie selbst
war der Meinung, daf ihr die fithrende Position aufgrund ihres Geschlechtes
versagt wurde: An ein Versthnungskomitee, das von der Western Conference
1934 einberufen wurde, appellierte sie eindringlich, ihre Fithrungsrolle zu ak-
zeptieren: Gab es nicht geniigend Vorbilder von Prophetinnen in der Bibel,
war nicht die Herrscherin des britischen Weltreiches eine Frau (Peel 1968:
108; s. a. Omojayowo 1982: 81)? Doch Abioduns Appelle blieben ohne Erfolg:
Der Alake von Abeokuta, Schirmherr der Schlichtungsgespriche, bot ihr ledig-
lich die Rolle der Leiterin aller Frauen der Bewegung an. Abiodun lehnte ab,
kehrte der Bewegung den Riicken und fithrte fortan ihre eigene kleine Sek-
tion. In den frihen achtziger Jahren war der Streit um den Fithrungsanspruch
zwischen ihrer und Orimolades Gruppierung noch immer nicht endgiiltig bei-
gelegt, wiewohl er im Alltag der beiden Kirchen keine gewichtige Rolle mehr
spielte. Uber Abioduns Aktivititen an der Spitze der ,,Cherubim and Seraphim
Society” erfahren wir keine weiteren Details, so daf® wir die Darstellung ihrer
religiosen Laufbahn hier abbrechen und uns einer weiteren wichtigen Frauen-
gestalt der Cherubim-und-Seraphim-Bewegung zuwenden: Madam Christianah
Olatunrile, auch Mama Ondo genannt.
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Haben wir oben betont, da Abioduns Jugend ein gewichtiger Faktor war,
der der Verwirklichung ihrer Fithrungsanspriiche im Wege stand, so bestitigt
die Geschichte von Madam Olatunrile aus Ondo gewissermaRen als ,Gegen-
test” diese Interpretation: Sie gelangte als altere, wirtschaftlich sehr erfolgrei-
che Frau von hohem sozialen Status an die Spitze der Cherubim-und-Seraphim-
Bewegung im westlichen Yorubaland. Christianah Olatunrile war die Tochter
des Sasere von Ondo, des vierten Hauptlings innerhalb der Ondo-Fithrungs-
hierarchie. Thre Familie besal® nicht nur einen hohen Status imm Rahmen der
alten politischen Ordnung des Yorubalandes, sie spielte auch in der Kirchenge-
meinde der anglikanischen Hauptkirche von Ondo, St. Stephanus, eine bedeu-
tende Rolle und war dartiber hinaus wirtschaftlich duBerst erfolgreich (Peel
1968: 80; s. a. Omojayowo 1982: 20; ders. 1982a: 141f). Christianah Olatunri-
le war eine selbstbewufte, erfolgreiche Frau. Als Hindlerin reiste sie viel und
kam zu erheblichem Reichtum. In Ondo selbst genof sie hohes Ansehen: Sie
war Iyalode von St. Stephen, d. h. sie hatte ein fithrendes Laienamt inne, das
seinen Namen nach einem Yoruba-Hiuptlingstitel firr Frauen trug (ebd.). Thre
Eltern hatten sie standesgemiR verheiratet, doch verlieR sie ihren Mann nach
wenigen Jahren. Ihr einziges Kind aus dieser Ehe starb 1927. Wihrend einer
Geschiftsreise nach Lagos kam sie 1926 zum ersten Mal mit Mitgliedern der
Cherubim-und-Seraphim-Bewegung in Kontakt: Sie besuchte eine Versamm-
lung, die von Orimolade geleitet wurde. Er wies sie an, ihre Talismane und
jegliche traditionelle Medizin zu ihrem Schutz abzulegen, gab ihr drei Kerzen
und bestimmte fir sie drei Psalmen, die sie im Gebet rezitieren sollte. Sie folg-
te seinen Anweisungen, empfing wihrend dieses Gebetes verschiedene Visio-
nen und trat am nichsten Tage der Cherubim-und-Seraphim-Gesellschaft bei.
Nach Ondo zuriickgekehrt, entfernte sie alle Amulette aus ihrem Haus und
richtete ein Zimmer als Gebetsraum ein (Omojayowo 1982a: 148). Madam
Olatunrile war bereits eine alte Dame, als sich ihr Leben auf diese Weise dra-
stisch anderte: Es heiflt, sie sei 1855 geboren; auch wenn dieses Datum nicht
vollig gesichert ist, war sie doch mindestens in den Sechzigern und damit in
der Menopause, als sie ihre Fithrungsrolle in der Cherubim-und-Seraphim-Be-
wegung in Ondo iibernahm.

1927 besuchte Captain Abiodun auf Bitte Christianah Olatunriles die Stadt
Ondo; unter Abioduns Fithrung fanden grofe Evangelisationsversammlungen
im Freien statt, die der Gesellschaft regen Zulauf verschafften. Noch immer
waren jedoch die Cherubim-und-Seraphim-Anhinger Mitglieder der etablier-
ten Kirchen, sie trafen sich lediglich auRerhalb der Gottesdienste zu regelma-
Bigen Gebetsversammlungen, hielten Vigilien ab und fasteten zu festgesetzten
Terminen. Heilungen mit Hilfe von gesegnetem Wasser und Gebeten gehor-
ten zur alltiglichen religiésen Praxis (ebd. 144; ders. 1982: 50, 55f). Madam
Olatunrile und Gabriel Fajiye, ebenfalls ein Laienfithrer von St. Stephanus,
wurden zu Fithrern der Bewegung in Ondo ernannt. Thre Evangelisationstitig-
keit blieb nicht auf Christen beschrinkt; viele Anhinger der alten Yoruba-
Religion konvertierten und wurden zur Taufe an die anglikanischen Gemein-
den in Ondo weitergeleitet.
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Nachdem der Bruch zwischen Abiodun und Orimolade und damit zwischen
den verschiedenen Sektionen der Cherubim-und-Seraphim-Bewegung in Lagos
nicht zu iiberbriicken schien, schlossen sich 1931 im westlichen Yorubaland
sieben wichtige Stidte - einschlieBlich Ondo - zur sogenannten ,Western Con-
ference” zusammen (Omojayowo 1982: 75; ders. 1982a: 144). Cherubim-und-
Seraphim-Christen der ,Western Conference® waren auch damals noch Mit-
glieder ihrer jeweiligen Missionskirchen. Der Bruch mit diesen vollzog sich erst
1933: Madam Olatunrile hatte - einer Vision folgend - eine weite Missionsrei-
se unternommen, bis nach Kaduna im Norden Nigerias und bis nach Lagos im
Siiden des Landes. Als sie, nach Ondo zuriickgekehrt, ihrer Kirchengemeinde
Bericht erstatten wollte, informierte sie der Pastor von St. Stephanus, daB es
Frauen verboten sei, in der Kirche zu sprechen. Dies gab - neben anderen
Auseinandersetzungen mit der anglikanischen Kirche - schlieflich den Aus-
schlag zur Kirchengriindung: Eine kleine Gruppe von Cherubim-und-Seraphim-
Mitgliedern unter Fithrung von Madam Olatunrile verlieB die anglikanische
Kirche und griindete die Seraphim-und-Cherubim-Sektion in Ondo als Unab-
hingige Kirche. Diese Entscheidung war auch innerhalb der Bewegung nicht
unumstritten; doch die meisten Cherubim-und-Seraphim-Gruppen der ,We-
stern Conference® folgten Madam Olatunriles Vorbild und griindeten gleich-
falls unabhingige Kirchen (ders. 1982a: 145).

Der Hohepunkt von Mama Olatunriles religiéser Karriere war erreicht, als
sie 1936 - wiederum nicht ohne Widerspruch - die Fithrung der gesamten
»Western Conference” tibernahm. Sie folgte damit einer Vision, in der ihr be-
deutet worden war, dal sie das Oberhaupt der Bewegung werden und den
Titel ,Iya Alakoso“ tragen sollte (ebd.; ders. 1982: 75). Thr Fithrungsanspruch
beruhte also zum einen auf dieser Vision - die von Visionen anderer Mitglie-
der unterstiitzt wurde —, zum anderen auf der Tatsache, dal sie in Ondo mit
Recht die Griinderin der Bewegung genannt werden konnte. Ihr Alter, ihr
Reichtum, gepaart mit ihrer GroRziigigkeit, ihre hohe soziale Position und
nicht zuletzt ihre grofe Beliebtheit und ihr hohes Ansehen erméglichten ihr,
diesen Anspruch durchzusetzen. Die Klugheit und Bescheidenheit ihres Vor-
gingers W. F. Sosan, der auf jeden Fall eine Spaltung der ,Western Confer-
ence” verhindern wollte, trug das ihrige dazu bei (ebd.).

Church of the Lord, Aladura

Die ,,Church of the Lord“ wurde 1931 von einem Yoruba namens Joshia
Olunowo Oshitelu gegriindet. Oshitelu kam aus Ogere im Ijebuland, wo er
1902 geboren wurde. Ein Ifapriester hatte ihm eine grofe Zukunft als Fithrer
von Europidern und Nigerianern prophezeit. Gegen den Willen seiner Eltern
besuchte er die anglikanische Schule in Ogere und arbeitete danach als Lehrer
und Katechet innerhalb der anglikanischen Kirche. Wihrend dieser Tatigkeit
hatte er Visionen, vor denen ihn weder traditionelle Medizin noch Gebete zu
schitzen schienen. Er wurde schlieflich 1926 von der anglikanischen Kirche
ausgeschlossen, da man seine Ansichten als hiretisch betrachtete (Turner
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1967/I: 35-41).* Danach zog er sich zunichst in seinen Heimatort Ogere zu-
riick. Seine Traume und Visionen zeichnete er genau auf, und so wissen wir,
daB er um diese Zeit den Befehl erhalten hat, das Evangelium zu verbreiten
und mit heiligem Wasser zu heilen, daf er seinen neuen ,heiligen“ Namen
sowie den Namen der Kirche u. a. in Visionen empfing, etc. (ebd. 41-44). Im
Juni 1929 trat er an die Offentlichkeit und begann damit, seine Botschaft zu
verbreiten, die stark eschatologische Ziige aufwies. Zudem verurteilte er jegli-
che Form traditioneller Medizin und versprach Heilung und Gesundheit durch
Gebet und gesegnetes Wasser (ebd. 45-48). Im Juli 1930 wurde in Ogere die
erste Kirche eingeweiht; ein Jahr spiter gab es in Ibadan, Abeokuta und Ogere
jé eine Gemeinde (ebd. 54). Wie im Falle der Cherubim-und-Seraphim-Bewe-
gung kamen auch hier die meisten Mitglieder aus etablierten christlichen Mis-
sionskirchen, eine doppelte und/oder wechselnde Mitgliedschaft war dabei
keine Seltenheit (Turner 1967/IL: 10). Da Frauen bei der Grindung der
s€hurch of the Lord“Kirche keine herausragende Rolle spielten, wollen wir es
béi dieser kurzen historischen Einfithrung belassen.

Von Anfang an waren die prophetischen Gaben von Frauen innerhalb die-
ser Kirche unumstritten. Allerdings blieben Frauen aufgrund der Auffassung,
daR sie wihrend der Menstruation und nach der Geburt unrein seien, vom
Allerheiligsten und vom Altarraum - und damit von den zentralen kultischen
Handlungen - ausgeschlossen. Die wenigen weiblichen Pastorinnen, die einer
Gemeinde vorstanden, waren deshalb Frauen nach der Menopause (ebd. 44f).
Haufiger waren Frauen in Funktionen zu finden, die Turner mit denen von
»Diakoninnen® in europiischen Kirchen vergleicht: Sie leiteten Frauenver-
sammlungen und hielten Klinikstunden fiir Frauen ab. Allgemein herrschte ein
Schweigegebot fur Frauen in der Kirche: Nur dann, wenn keine minnliche
Fuhrungsperson anwesend war, durften sie sprechen oder den Gottesdienst
leiten. Allerdings kam es bereits in den fiinfziger Jahren zu einer regen Debat-
te iiber die Einschrankungen, denen Frauen innerhalb der Kirche unterworfen
waren. So beschlof die Synode des nigerianischen Zweiges der Kirche 1958,
dall Pastorinnen die Kanzel betreten diirfen, und Frauen wurden von simtli-
chen bis dahin giiltigen Restriktionen, den Altarraum zu betreten, entbunden.
Anfang der sechziger Jahre gab es mehrere Pastorinnen, die ihr Amt ohne jede
Einschrankung ausiibten (ebd. 46f). Innerhalb der Pastorenschaft besteht eine
Rangordnung, die fiir Manner und Frauen unterschiedlich gegliedert ist: Fiir
die Ménner wird davon ausgegangen, dafl einige Mitglieder spirituelle Gaben
in stirkerem Male besitzen als andere; bei den Frauen findet ein solches Kri-
terium keine Berticksichtigung:5

* Das zweibindige Werk von Turner tiber die ,Church of the Lord®, das in den sechziger
Jahren geschrieben wurde, ist nach wir vor die wichtigste Quelle iiber diese kleine Un-
abhingige Kirche. Auch unsere Informationen entstammen diesemn Werk. Jiingere Ent-
wicklungen bleiben also unberiicksichtigt.

¢ Die linke Spalte der folgenden Aufstellung gibt die ,geistliche®, die rechte die pastoral-
administrative Hierarchie der Minner wieder.
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Frauen: Minner:

Primat
Ehrwiirdige Mutter Apostel Bischof
Ehrwiirdige Diakonin  Ehrwiirdiger Prophet Ehrwiirdiger Diakon
Prophetin Senior Prophet Senior Evangelist
Evangelistin Prophet Evangelist
Kapitan (weiblich) Stellvertr. Prophet Kapitan
Schwester Lehrer Lehrer (ebd. 38f).

Auf der jihrlichen Synode sind Pastorinnen und Pastoren ebenso wie weib-
liche und minnliche Laienvertreter/innen anwesend (ebd. 20).

Frauengruppen innerhalb der Gemeinden treffen sich zum Gebet, zum Be-
such bediirftiger Mitglieder, zur Evangelisation, zur Betreuung der kirchen-
eigenen Klinik (,faith home“) und zum Putzen der Kirche (ebd. 25). Es wird
erwartet, daR Frauen nur mit bedecktem Haupt zur Kirche kommen.

Auch in der ,Church of the Lord“ schenkt man den Anliegen schwangerer
Frauen, dem Problem der Unfruchtbarkeit sowie dem der Gesundheit von Kin-
dern grofe Aufmerksamkeit. Frauen, die in diesen Bereichen Rat suchen und
dafir zu den regelmiRig abgehaltenen Klinikstunden kommen, werden als
~Klinikmitglieder” bezeichnet. Sehr viele Frauen werden auf diesem Weg Mit-
glieder der Kirche (ebd. 19). Unfruchtbarkeit wird auch hier mit geweihtem
Wasser behandelt; die Betreuung von Frauen findet regelmifig in den oben-
erwihnten Klinikgottesdiensten statt (ebd. 108; s. a. 144, 152ff). Nach Tur-
ners Beobachtungen schreiben viele Frauen eine erfolgreiche Schwangerschaft
und Geburt der Kirche zu, von der sie sorgfiltig und umfassend betreut wer-
den. Bedenkt man, welch hoher Stellenwert der Fruchtbarkeit und dem Kin-
derreichtum in der nigerianischen Gesellschaft zugeschrieben wird, ist ver-
standlich, welch bedriangende psychische Belastung und Spannung eine aus-
bleibende Schwangerschaft und Kinderlosigkeit nach sich ziehen. Der Glaube
an die heilende Macht dieser Kirche, verstirkt durch die Tatsache, daB viele
Frauen hier tatsichlich von ihrer Not erlést wurden, sind zweifellos eine sehr
wirksame Medizin. Hier wie auch in den Cherubim-und-Seraphim-Kirchen er-
fahren Frauen eine intensive und regelmiRige Versorgung wihrend der
Schwangerschaft; wihrend der letzten drei Monate wohnen sie manchmal in
den kircheneigenen Raumen - ,faith-home®* genannt -, wo spirituelle Ubun-
gen und eine Unterweisung in den Grundlagen der Kinderpflege durch anwe-
sende Miitter die Frauen auf die Entbindung vorbereiten. Die Hebammen sind
hiufig die Pastoren der Gemeinden; auch hier kniipft die Kirche, dhnlich wie
die Cherubim-und-Seraphim-Bewegung, an die Yoruba-Traditionen an. Von
der Empfingnis bis zur Geburt befinden sich die Frauen also in der medizi-
nisch-spirituellen Betreuung durch die Kirche (ebd. 156). Manchmal versehen
auch Pastorenfrauen diese Dienste, besonders wenn ihre Eheminner sich dem
nicht gewachsen fuhlen.

Die Reproduktionsfihigkeit von Frauen ist also auch in der ,,Church of the
Lord® ein zentrales Thema. Ebenso sind es die Vorstellungen von Reinheit und
Unreinheit, die ja sehr eng mit eben diesem Aspekt weiblicher Existenz ver-
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kniipft sind. Frauen wihrend der Menstruation und nach der Entbindung gel-
ten als unrein: nach der Geburt eines Sohnes fiir 33 Tage, nach der Geburt
einer Tochter fiir 66 Tage (ebd. 43; 186). In dieser Zeit diirfen sie die Kirche
nicht betreten, das weie Gewand nicht tragen und Besuchern nicht die Hand
reichen; zudem ist es ihnen verboten, an dem einmal jihrlich stattfindenden
grofen Festgottesdienst am Berg Taborar teilzunehmen (ebd. 224).

Die kirchliche Trauungszeremonie spiegelt die offizielle Haltung der Kirche
zum Thema Geschlechterbeziehungen wider:® Die Zeremonie ist dem anglika-
nischen ,Book of Common Prayer” entlehnt, die kleinen Abwandlungen sind
jedoch sehr aufschluBreich: So werden die Eltern der Braut befragt, ob sie zu
der Ehe ihre Zustimmung gegeben haben und aufrechterhalten. Von den Fra-
gen an den kinftigen Ehemann wurden gegeniiber dem Original zwei ausge-
lassen: die, ob er seine Ehefrau ehren und ob er nur sie allein zur Frau nehmen
wolle. Bemerkenswert an den Fragen, die der Ehefrau gestellt werden, ist die,
ob sie der Ehe freiwillig zugestimmt hat. Abgesehen davon wird sie aufgefor-
dert, demiitig zu sein, Zurechtweisungen und Strafen von ihrem Mann anzu-
nehmen, vor ihm Hochachtung zu haben, seinen Geschmack zu teilen und von
ihm zu lernen, sich nicht herauszuputzen, sondern zu beten und ihm auf diese
Weise in seiner Arbeit zu helfen (ebd. 2438, 250ff). All dies verweist auf eine
Einstellung zur Frage des Verhiltnisses der Geschlechter zueinander, die die
Autoritit des Mannes iiber die Ehefrau und dementsprechend deren Unter-
wirfigkeit betont.

Neue Impulse aus den Unabhingigen Kirchen?

Finden sich nun also in den beiden hier untersuchten Unabhingigen Afrika-
nischen Kirchen neue Modelle von Geschlechterkonzeptionen und Geschlech-
terrollen? Diese Frage ist nicht einfach mit ja oder nein zu beantworten, son-
dern muB im Blick darauf differenziert werden, welche Ebene des kirchlichen
Lebens man betrachtet.

Im Hinblick auf die Ausiibung geistlicher Aufgaben haben Frauen in beiden
oben dargestellten Kirchen sehr weitgehende Moglichkeiten zur Verwirkli-
chung ihrer spirituellen Fihigkeiten. Von Anfang an - d. h. seit den dreifiger
Jahren dieses Jahrhunderts - wurden ihnen dieselben Charismen zugespro-
chen wie Minnern, und dementsprechend stand ihnen auch frei, geistliche
Amter wie das einer Prophetin oder Pastorin zu bekleiden.” Damit waren diese
Kirchen den sogenannten ,mainstream churches® viele Jahrzehnte voraus: Ge-
geniiber dem Rollenverstindnis, das in den Missionskirchen vorherrschte, aus

¢ Turner weist ausdriicklich darauf hin, daf Anfang/Mitte der sechziger Jahre nur sehr
wenige Ehen von Kirchenmitgliedern kirchlich geschlossen wurden. Nur die Pastoren-
schaft war zu jener Zeit kirchlich getraut. So beziehen sich die folgenden Ausfiihrungen
zunéchst nur auf diese Personengruppe; dariiber hinaus geben sie allerdings die inner-
halb der Kirche gewinschten Normen oder Ideale wieder.

7 Fiir die ,,Church of the Lord” gilt dies nur mit Einschrinkungen; vgl. die obigen Aus-
fithrungen zu dieser Frage.
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denen die Griinder und viele Mitglieder dieser Unabhangigen Kirchen hervor-
gegangen sind, war das eine Innovation, die Frauen weitaus mehr Entfaltungs-
moglichkeiten im kirchlichen Kontext gab.

Wihrend Frauen im geistlichen Bereich gleichberechtigt waren, verwehrte
man ihnen hingegen von Anfang an den Zugang zu administrativen Fiihrungs-
positionen, d. h. sie blieben von den Aufgaben der Leitung und Organisation
ausgeschlossen. Das prominenteste Beispiel dafiir ist Abioduns gescheiterter
Kampf um ihre Anerkennung als Griinderin und damit Fiihrerin der Cheru-
bim-und-Seraphim-Bewegung. Wir erinnern uns, dal ihr als duBerstes Zuge-
standnis die Fihrung der Frauen innerhalb der Bewegung angetragen wurde.
Auch in Fiihrungsgremien wie der ,praying band® und den ,patriarchs® waren
Frauen nicht vertreten. Als Orimolade Anfang der dreifiger Jahre die Amter
der ,Mutter Cherub“ und ,Mutter Seraph® einfiihrte, blieb deren Aufgabenbe-
reich ebenfalls begrenzt: Sie sollten gegeniiber den ausschlieflich mannlich be-
setzten Fihrungsgremien lediglich die Frauenbelange vertreten. Auch in der
,Church of the Lord® ist die leitende Position des Primas Minnern vorbehal-
ten. All dies bestitigt die These von Jules-Rosette, die in ihren Arbeiten iiber
Unabhingige Afrikanische Kirchen und Kulte in Afrika zu dem Ergebnis kam,
daB Frauen zwar im religi6s-rituellen Bereich hiufig eine wichtige Rolle spie-
len, von Fithrungsaufgaben jedoch zumeist ausgeschlossen sind (Jules-Rosette
1983: 88f).

Die Antwort auf unsere eingangs gestellte Frage fallt also unterschiedlich
aus, je nachdem ob wir den religisrituellen, sprich geistlichen, oder den
administrativ-organisatorischen Bereich des Kirchenlebens betrachten: Im er-
steren wurden Frauen neue Entfaltungsspielraume eroffnet, die es ihnen er-
laubten, ihre geistlichen, prophetischen und seelsorgerlichen Neigungen und
Fahigkeiten in den Gemeinden voll zum Tragen zu bringen. Darin kénnen die
Unabhingigen Afrikanischen Kirchen den ,mainstream churches® tatsichlich
ein Vorbild sein. Im letztgenannten hingegen wurde ihnen kein Platz einge-
raumt; sie blieben von der Machtausitbung im organisatorisch-administrativen
Bereich ausgeschlossen, Leitungsfunktionen wurden ihnen vorenthalten. Ihre
Stellung hat sich hier gegeniiber der in den Missionskirchen also nicht verin-
dert.

Der dritte und letzte Aspekt dieser Frage ist der nach dem herrschenden
Frauenbild bzw. der Geschlechterkonzeption, die in diesen beiden Unabhiingi-
gen Kirchen mafgeblich ist. Dabei fillt vor allem auf, welch zentraler Stellen-
wert der Reproduktionsfihigkeit und damit verbundenen Vorstellungen von
Reinheit und Unreinheit zugeschrieben wird. Die prominente Rolle weiblicher
Reproduktionsfahigkeit entspricht freilich der ausgeprigten Hochschitzung
von Fruchtbarkeit und Kinderreichtum in vielen afrikanischen Gesellschaften.
Man kann hier also von einer gelungenen Indigenisierung des Christentums
sprechen, doch ist zu fragen: wird hier nicht ein Element der gesellschaftlichen
Unterdriickung von Frauen nahtlos in den kirchlichen Kontext iibernom-
men?

Mit Bujra (1979: 20f) will ich davon ausgehen, daB die biologische Repro-
duktion ein Aspekt der hiuslichen Arbeit ist, die als Grundkonstante weibli-
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cher Existenz betrachtet werden kann. Ungeachtet der Frage, wie diese haus-
liche Arbeit sich im einzelnen gestaltet, ist entscheidend, daf wir es bei der
weitverbreiteten Zuordnung ,Minner - Offentlichkeit* vs. ,Frauen - Hiusli-
che Sphire® nicht etwa mit zwei gleichrangigen Polen zu tun haben; vielmehr
ist der erste dem letzten Bereich iibergeordnet und schlieft ihn ein: Entschei-
dungen in der ,Minnersphire® beeinflussen, ja bestimmen unter Umstinden
die Lebensbedingungen in der ,Frauensphire - nicht jedoch umgekehrt! Die-
ser faktischen Vorherrschaft der Sphire ,Minner - Offentlichkeit® entspricht
auch deren weitaus hohere gesellschaftliche Anerkennung (Ortner/Whitehead
1981: 7f). Doch nicht alleine die Beschrankung der Frauen auf den hiuslichen
Bereich ist Ausdruck ihrer untergeordneten Position; im organisatorisch-admi-
nistrativen Bereich beider Kirchen sind Frauen zudem ausschlieBlich mit
~Frauenangelegenheiten” befaft, und somit ist ihr Einfluf auf eben diese be-
grenzt. Dariiber hinaus werden ihnen Fithrungsrollen vorenthalten, wie Abio-
duns Beispiel zeigt. Das scheinbare Gegenbeispiel - die religiése Karriere von
Madame Olatunrile - fgt sich tatsichlich genau in dieses Bild: Wie erwéhnt,
war Madam Olatunrile bereits in der Menopause, als sie ihre religiose Lauf-
bahn in der Cherubim-und-Seraphim-Bewegung begann. Es ist keine Selten-
heit, daf Frauen in diesem Lebensabschnitt die Begrenzungen der héuslichen
Sphire iiberschreiten kénnen: Jetzt stehen ihnen gesellschaftliche Positionen
offen, die im Prinzip Minnern vorbehalten sind (Bujra 1979: 21). Doch diese
Umkehrung sprengt nicht das zugrundeliegende System von Vorstellungen
und Praktiken - sie befestigt es vielmehr. Die Tatsache also, daB die weibliche
Reproduktionsfihigkeit das Frauenbild bestimmit, ist zugleich Ausdruck und
Grundlage der Einschrinkung und Ausgrenzung von Frauen. Dies wird am
Beispiel der Reinheitsvorstellungen besonders greifbar: Sie sind ideologisches
Mittel, die Vorherrschaft von Minnern und die Trennung der Geschlechter
durchzusetzen. Diese Trennung ist ein Ausdruck minnlicher Kontrolle, sie
kann jedoch auch Bedingungen schaffen, die die Ausbildung weiblicher Solida-
ritit férdern (ebd. 82; Douglas 1984: 61f). Vorstellungen iiber die Gefihrlich-
keit von Menstruation und Geburt dienen hier also dazu, Rollenmodelle durch-
zusetzen und Statuspositionen aufrechtzuerhalten (Douglas 1984: 62). Diese
Geschlechterkonzeption zementiert die Einschrinkung von Frauen auf den
hiuslichen Bereich und schafft damit die ideologischen Voraussetzungen, sie
aus leitenden administrativen Funktionen fernzuhalten. Eine Neudefinition der
Geschlechterbezichungen bleibt aus. In diesem Punkt kénnen Unabhingige
Kirchen also nicht als Vorbilder dienen.

Kehren wir nun zum Abschluf zu unserer zweiten Frage zurick, ob wir in
der Geschichte der Unabhingigen Afrikanischen Kirchen Frauengestalten fin-
den, die Frauen in den ,mainstream churches® auf der Suche nach einem neu-
en Rollenverstindnis als Vorbild dienen kénnen. Tatsichlich begegnen uns in
der Geschichte beider Kirchen Frauengestalten, die diese Einschrankungen
durchbrachen und damit Vorbilder fiir neue Rollenmodelle abgeben. Sowohl
Abiodun als auch Olatunrile tiberschritten die Grenzen, die ihnen in ihren Kir-
chen als Frauen gesetzt waren. Beide haben nicht nur ihre spirituellen Gaben
innerhalb der Kirche duBerst wirksam zum Tragen gebracht, sondern auch
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fithrende Positionen eingenommen: Abioduns Visionen bildeten einen Grund-
stein der Cherubim-und-Seraphim-Bewegung, ihre Evangelisationstatigkeit hat
entschieden zu deren Ausbreitung beigetragen. Olatunrile hat die Cherubim-
und-Seraphim-Bewegung nach Ondo gebracht, die Bewegung dort angefiihrt
und auf Evangelisationsveranstaltungen und Missionsreisen ebenfalls zu ihrer
Ausbreitung beigetragen - sie war es, die in Ondo den Schritt zur endgiltigen
Trennung von der Missionskirche getan hat, und sie war damit Vorbild fiir die
anderen Sektionen der ,Western Conference®.

Welche Umstinde erméglichten diesen beiden Frauen ihre aufergewdhn-
liche religiése Laufbahn? Eine Grundvoraussetzung war die Bereitschaft der
Aladura-Bewegung, Frauen dieselben spirituellen Fihigkeiten zuzusprechen
wie Minnern und ihnen die - wenn auch eingeschrinkte - Austibung dieser
Charismen zu erméglichen. Damit waren sie den ,mainstream churches® um
Jahrzehnte voraus. Beide Frauen haben diese Moglichkeiten voll ausgeschopft;
Abiodun ist dabei schneller an ihre Grenzen gestoRen als Olatunrile - zum
einen, weil ihre Ziele hoher gesteckt, zum anderen, weil ihre Ausgangsbedin-
gungen schlechter waren: Sie beanspruchte nicht weniger als die gleichberech-
tigte Rolle als Mitbegrimderin der Bewegung und leitete davon ihren Fiih-
rungsanspruch nach dem Tod Orimolades ab. Beides wurde ihr aufgrund ihres
Geschlechts, aufgrund ihrer Jugend und aufgrund ihres eher durchschnittli-
chen sozialen Status verweigert. So zog sie die Konsequenz und griindete ihre
eigene Sektion, der sie dann auch vorstand. Olatunrile hingegen konnte auf-
grund ihres Alters und ihres hohen gesellschaftlichen Ansehens ihre Position
als fithrende Gestalt der Bewegung in Ondo behaupten. Die Tatsache, daB die
religiése Karriere beider Frauen einen solch unterschiedlichen Gang genom-
men hat, macht deutlich, daf die Cherubim-und-Seraphim-Bewegung den ge-
sellschaftlichen Konventionen ihrer Zeit eng verhaftet blieb. Denn es waren
soziale Faktoren wie Alter, Reichtum und gesellschaftliches Ansehen, iiber die
Olatunrile verfiigte und die Abiodun mangelten, die fiir ihren Erfolg respekti-
ve MiBerfolg verantwortlich waren.

Trotz alledem darf jedoch nicht vergessen werden, daf Christianah Abio-
dun Akinsowon und Christianah Olatunrile tatsichlich Pionierleistungen bei
der Ausbreitung und Indigenisierung des Christentums in Nigeria vollbracht
haben - und dies zu einer Zeit, als es Frauen in vielen Missionskirchen noch
nicht einmal gestattet war, das Wort zu ergreifen, von der Ausiibung geistli-
cher Amter ganz zu schweigen. Wir haben in diesen beiden Frauen also wirk-
lich Vorbilder weiblicher Kirchenfithrerinnen vor uns, die — mit den Worten
Ayandeles - eine Herausforderung fiir die afrikanischen ,mainstream chur-
ches” darstellen (Ayandele 1978: 389). Ihr Vorbildcharakter liegt jedoch dar-
in, daB sie die Grenzen, die ihnen auch in ihren Kirchen gesetzt waren, iiber-
schritten. Thr Beispiel sollte nicht nur Frauen innerhalb der Kirchen hier in
Nigeria ermutigen, sondern auch minnliche Kirchenfithrer ermahnen, wel-
ches Potential sie ihren Kirchen vorenthalten, indem sie beispielsweise in den
protestantischen Kirchen Nordnigerias die Frage der Frauenordination immer
wieder vertagen.
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